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Статья посвящена сравнению школ индийского, китайского и японского буддизма для 
выявления возможностей аберрации в философской культуре постмодерна. Рассматри-
вая вероучение индийской школы вайбхашика, можно увидеть идейных продолжателей 
буддийской философии в Китае и Японии. Изучая историю школы вайбхашика, можно 
проследить, как философия данной школы оказывала сильнейшее влияние на развитие 
концептуального пласта в составе других школ, включая большинство школ махаяны. 
Анализируя школы «Фасян» (Китай) и «Куся» (Япония), можно заметить, что они 
придерживаются теории реальных дхарм и их классификации, но при этом каждая 
школа привнесла что-то новое в изучение «абхидхармы». Выявляются возможные 
причины устойчивого интереса к религиозной философии неоориентализма в России. 
К л ю ч е в ы е  с л о в а: буддизм, философия вайбхашики, Энциклопедия Абхидхармы, 
буддийская школа, буддийское образование, ориенталистские культы, религиозная 
аберрация.
В современной культуре новые религиозные движения являются частью 
религиозного ландшафта. Многие религиоведы акцентируют внимание на миро-
воззренческом синкретизме адептов новой религиозности, их «личной религии», 
«практической духовности» в противовес традиционным, официальным мировым 
религиям. В последнее время прослеживается большой интерес и, как следствие 
этого интереса, распространение в странах Западной Европы, Америке и России 
ориенталистских движений, в основе которых лежат индийские религиозно-
философские идеи. Тем не менее в современных исследованиях, посвященных 
изучению новых религиозных движений, не так много работ, анализирующих ори-
енталистские истоки. За анализом причин обращения адептов к мировоззрению 
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новых религиозных движений остаются малоизученными базовые традиционные 
концепты мировых религий, являющиеся фундаментальными ориентирами 
в формировании новой религиозности. По мнению Е. В. Зудова, говоря о религи-
озной культуре постмодерна применительно к образованию новых религиозных 
движений ориенталистского толка, «правомернее рассматривать включения вос-
точных религиозных мотивов как аберрацию» [4, 13]. Под аберрацией он пони-
мает насыщение первоначального религиозно-философского смысла какой-либо 
традиции «дополнительными смыслами в различных вариантах их конфигурации, 
комбинации или переориентации» [Там же]. Этот процесс связан с социальными 
запросами культуры постмодерна и возможностями индийской религиозной 
философии, в частности буддизма, отвечать на важные жизненные вопросы ин-
дивида. Для выяснения популярности аберрации буддизма (как на Западе, так 
и в России) прежде всего необходимо обратиться к сравнению школ индийского, 
китайского и японского буддизма и выявить особенности аберративных иннова-
ций в восточной религиозной мысли.
Для этого, во-первых, проанализируем учение школы вайбхашика. Во-вторых, 
сравним данную школу с идейными продолжателями в Китае и Японии (школами 
Фасян и Куся). И наконец, покажем, как встраивается учение Абхидхармакоши 
в современное обучение буддийским доктринам. На основе этого анализа увидим 
значимость школы вайбхашика для различных буддийских школ — как истори-
ческих, так и современных. Данный анализ поможет выявить особенности абер-
рации ориеналистской религиозной философии применительно к отечественным 
и западноевропейским религиозным наррациям.
1. Исторические сведения о времени и условиях зарождения буддийских школ 
позволяют современным исследователям философских оснований буддизма 
приобщиться к богатой истории Востока. «В 322 г. до н. э. Чандрагупта Маурья 
основал в центральном регионе Северной Индии империю Маурьев, которая была 
известна как Магадха, родина буддизма. Империя быстро выросла, достигнув наи-
большего размера при императоре Ашоке (Mya-ngan med-pa) в 268–232 гг. до н. э. 
Во времена Ашоки империя Маурьев растянулась от современного восточного 
Афганистана и Белуджистана до Ассама и занимала большую часть Южной Ин-
дии. В период правления императора Ашоки, в 237 г. до н. э., школа сарвастивады 
тоже откололась от тхеравады из-за некоторых философских разногласий» [1].
Школа сарвастивады откололась от тхеравады после третьего буддийского 
собора. Одним из главных философских вопросов, из-за которого произошел 
раскол, был вопрос о возможности обсуждать существование явлений в прошлом, 
настоящем и будущем по их локальности. В тексте А. Берзина об истории буддиз-
ма мы находим прямое указание на этот факт: «Сарвастивада утверждала, что все 
существует — больше не происходящие явления, происходящие явления и еще 
не происходящие явления, — потому что все состоит из вечных атомов, и меняется 
только форма, которую они принимают. Таким образом, атомы могут принимать 
разные формы: превращаться из еще не происходящих явлений в происходящие 
явления и затем в больше не происходящие явления. Но каждое из этих явлений 
состоит из одних и тех же вечных атомов… И тхеравада, и махасангхика утверждали, 
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что существуют только происходящие явления и больше не происходящие явления, 
которые еще не произвели результат. Последние существуют потому, что все еще 
выполняют свою функцию… Однако сарвастивада согласилась с махасангхикой 
в том, что архаты имеют ограничения — следы тревожащих эмоций» [1].
Первый раскол внутри буддийской общины послужил как бы исторической 
моделью дальнейших судеб этого мощного религиозно-идеологического дви-
жения. Так, сарвастивада заложила ту концептуально-идеологическую основу, 
на которой вскоре возникла разветвленная система школ хинаяны, а махасангхика 
через несколько веков трансформировалась в численно преобладающее и по сей 
день направление буддизма — махаяну, которая прочно утвердилась в странах 
Центральной Азии и Дальнего Востока [2, 14].
После этого школа сарвастивады со временем развивается и становится одной 
из самых почитаемых и влиятельных школ в буддизме [9, 64]. С развитием абхид-
хармистских доктрин сарвастивада стала ведущей школой абхидхармы, способной 
отвергать и возражать возникшей Махаяне [Там же]. Развивая свои идеи на тер-
ритории современного Кашмира и получая новых последователей с появлением 
трактата Махавибхаша, сарвастивада становится известна как школа вайбхашика. 
Основателем школы является Васумитра, возглавлявший авторов «Вибхаши». 
Автор «Абхидхармакоши» Васубандху не раз ссылается на главу вайбхашики. 
Крупнейший вклад в литературу Абхидхармы был сделан сарвастивадой 
(вайбхашикой), главной школой хинаянского направления. Философия сарвасти-
вады оказала сильнейшее влияние на развитие концептуального пласта в составе 
других школ, включая большинство школ махаяны. «Как видно и из названия 
школы, ее фундаментальной посылкой была концепция “sarvam asti” (всё, т. е. все 
дхармы, реально существует), на основании которой возникла в высшей степени 
рационалистическая и детализированная теория дхарм» [2, 51].
Философия вайбхашики опирается на теорию дхарм (dharma) потока созна-
ния, реально существующих в прошлом, настоящем и будущем. «По буддийскому 
вероучению частицы-дхармы, выведенные из состояния покоя, группируются 
в тела и души, но потом распадаются (развоплощаются) и снова образуют тела 
(перевоплощаются)» [7, 425]. Пока действует дхарма, мир сансары существует, 
прекращение же дхарм означает уход в мир успокоения, в нирвану «пустота 
блаженная» [Там же, 125], которая так же реальна, как и сансара «пустота мучи-
тельная» [Там же]. «Нирвана — конец цепи перерождений, абсолютный покой, 
уход из мира причинности» [Там же, 425].
Наиболее известна систематизация парадигмы дхарм из пяти групп (skandha), 
или пяти частей потока сознания (santana) человека, индивида: 1) частицы чув-
ственного содержания потока (rupa); 2) частицы чувственного ощущения (vedana) 
приятного, неприятного, нейтрального; 3) частицы знаково-понятийного со-
держания (Saṃjña); 4) частицы сил и влияний сделанного прежде (sanskara, или 
karma); 5) познавательные частицы (vijnana).
Философия вайбхашики последовательно развивала идеи «индивидуальных 
устремлений», которые были обусловлены причинно-следственной цепью взаи-
мозависимости (Вторая благородная истина — пратитья-самутпада). Личность 
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и душа уступают в этом отношении место потоку дхарм индивида. Но последние 
таковы лишь в феноменальном мире сансары, когда же волнение дхарм спокойно, 
они суть недвижимы и самосущи (svabhava), они вне зависимости и причинно-
сти. Поскольку оба мира равны онтологически (тем самым реальны) и состоят 
из одинакового набора дхарм, постольку природа 72 классов их в сансаре сильно 
отличается от их природы в нирване. Сансара есть лишь потоки движимых энер-
гий, неизвестные источники которых такие же, как и в нирване, но в ней они сами 
по себе, самосущи (svabhava-dhamma), самостоятельны (swadharma). Они не суть 
субстанция, как и движение, пульсация не есть присущее им качество, так как при 
подобном предположении частицы нирваны нельзя было бы признать абсолютно 
недвижимыми и независимыми.
Потоки эмпирических жизней индивида безначальны, индивидуализируются 
особой объединяющей силой (prapti) [6], и эти перерождения индивида могут 
прекратиться только в нирване. Прапти действует совместно с другими силами, 
присущими каждой дхарме, а именно силами возникновения, пребывания, распада 
и исчезновения, действующими одновременно и ежемгновенно. В феноменальной 
действительности дхармы проявляются во времени и пространстве в сочетаниях 
согласно законам причинности и соответственно сопутствующим условиям. Такие 
положения в онтологии открывали огромные возможности не только аналити-
кам вайбхашики, но и мистикам для самоуглубления, медитации над пластами 
психики индивида.
Наиболее продуктивным путем к достижению нирваны считалось отчетливое 
знание системы потока дхарм в теории и практике, ясное и чистое представле-
ние о законах их взаимодействия и умение управлять ими, постепенно подавляя 
движение, пульсацию. В этой связи для адепта главным становится интуитивное 
знание (prajna) [2, 79] или, как говорят сами буддисты, истинное знание, мудрость, 
которое освещает поток сознания и своим присутствием противодействует вред-
ным частицам, атомам. 
2. Активное проникновение буддизма в культуры других народов произошло 
только тысячелетие спустя после основания буддизма Буддой Шанкьямуни. 
«История буддизма в Китае начинается, согласно традиции, уже в первом веке 
нашей эры, о действительном же расцвете буддизма, о существенном влиянии 
буддизма говорить можно только начиная с IV в. Но уже к VI в. в Китай успели 
проникнуть почти все направления индийской религии, основная часть священ-
ных текстов была уже переведена, и в Китае успела уже образоваться китайская 
секта буддизма, известная под названием Тяньтайской, по японскому произно-
шению — Тэндайской» [6]. 
«В Японии в это время еще не было ни письменности, ни достоверной истории, 
начало которых принято относить в VI–VII вв. н. э. Этому периоду предшеству-
ет, по официальному летосчислению, целое тысячелетие — полумифическое, 
полулегендарное, полуисторическое; собственно же история Японии начинается 
только в VI в. в связи с явлением религиозного характера, т. е. с введением буд-
дизма из Кореи. А наряду с проникновением буддизма наблюдается и внезапное 
усиление влияния китайской цивилизации» [Там же]. 
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 Аберрация представляет собой процесс изменений и трансформаций в за-
висимости от социокультурной среды. Как происходил данный процесс в шко-
лах китайского и японского буддизма, которые продолжили идеи вайбхашики? 
Профессор Щербатской писал о том, что логика буддистов дважды импортиро-
валась из Индии в Китай: «первый раз — в VI в. н. э. индийским миссионером 
Парамартхой, а второй — в VII в. китайским паломником Сюань Цзяном (Hsuen 
Tsang). Парамартха привез с собой и перевел три произведения, приписываемых 
Васубандху, а именно: Yu-shih-lun (=tarka-sastra), Fan-chih-lun Opariprccha-sastra), 
Tp-fu-lun (=nigraha-sthana-sa’stra), которые были включены в китайскую Трипи-
таку под тремя различными названиям» [3, 105].
В VII в. логика буддистов проникает из Китая в Японию при помощи япон-
ского монаха Дошо. В следующем столетии монах по имени Гембо (Gemboh) 
привез из Китая «Великий комментарий» и другие сочинения по логике. Он стал 
основателем новой школы японских логиков, получившей название «Школы 
Северного Зала» [Там же, 107]. 
Таким образом, сложившиеся в VI–VIII вв. школы китайского буддизма, 
определившие своеобразие буддийской традиции всего Дальнего Востока, мож-
но разделить на три основные группы: Школы трактатов, Школы сутр и Школы 
дхьяны, созерцания.
«Школы трактатов базировались на одной из индийских шастр и занима-
лись по преимуществу изучением и комментированием текстов философии 
индийского буддизма (мадхьямика, йогачара, классическая Абхидхарма). К ним 
относятся такие школы, как саньлунь-цзун («школа трех трактатов» — мадхья-
мика), фасян-цзун («школа свойств дхарм» — йогачара), чэнши-цзун (близкая 
к хинаяне школа трактата «Сатьясиддхи-шастра», написанного Хариварманом) 
и цзюйшэ-цзун (школа трактата Васубандху «Абхидхарма-коша»). Эти школы, 
представлявшие собой островки индийского буддизма в Китае, были мало-
численны, маловлиятельны и рано прекратили свое существование (частично 
сохранившись, однако, в Японии), хотя некоторые их представители (самый 
яркий пример — Сюань-цзан) сыграли огромную роль в истории китайского 
буддизма» [Там же, 278].
«Школы сутр базировались на том или ином доктринальном тексте, при-
писывавшемся традицией Будде и считавшемся в данной школе высшим вы-
ражением буддийской истины. Хотя школы данного типа основывались не на 
философском, а на религиозно-доктринальном тексте, тем не менее мы можем 
утверждать, что они занимались теоретическими философскими проблемами, 
разработали сложные системы, несводимые к учению того или иного индийского 
текста. После расцвета в VII — первой половине IX в. их влияние ослабло, хотя 
философия «школ сутр» сохраняла свою актуальность в течение всей истории 
буддизма в Китае и на Дальнем Востоке» [Там же]. В большей степени в данных 
школах затрагивались сотериологическая и практическая стороны буддизма, 
даже в случае философии буддизма. В школах трактатов в большей степени за-
трагивается философская составляющая, в них также изучаются логика и теория 
познания индийского буддизма.
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Говоря о школе «фасян-цзун», можно заметить, что она продолжает идеи 
школы йогачара, а именно отрицание реальности феноменального мира рассма-
тривала как порождение индивидуального сознания. Но при этом также изучает 
абхидхарму наравне со школой «цзюйшэ-цзун». Обычно термин «цзюйше-цзун» 
указывает не на Сюань-цзана, а на его учеников, Пу-гуана и Фа-бао [5, 88]. 
Дело в том, что вклад Сюань-цзана рассматривается, наряду с его переводами 
и толкованиями, как вклад основателя школы Фасян. Не случайно некоторые 
из учеников Сюань-цзана занимались изучением Абхидхармакоши, так как си-
стема Васубундху отлична от системы виджнянавды, представленной в школе 
Фасян. Сюань-Цзан считал, что Энциклопедия Абхидхармы не противоречит 
Виджнянавады, по сути противоборствующих направлений Хинаяны и Махаяны, 
и глубокое изучение первой необходимо для понимания последней [Там же, 89], 
отмечал П. Д. Ленков.
Доктрина о бытии школы Фасян во многом базируется на «Абхидхармакоше» 
Васубандху. В школе Фасян, как и в Абхидхармакоше, дхарма означает элемент 
бытия. То есть дхарма — это то, что мы можем осторожно назвать феноменаль-
ной реальностью. Однако то, как познаются элементы бытия, описывается по-
разному в Абхидхармакоше и в поздней традиции школы Фасян. Абхидхарма-
коша идентифицирует ум (чита) как источник, который производит ощущения. 
Подробный анализ процесса познания включает понятия зрения, слуха, запаха, 
вкуса и сенсорного сознания, т. е. того, что мы можем логически и эмпирически 
проверить в действительности. С другой стороны, мы можем назвать подход йо-
гачары к разуму «феноменологическим». Хотя йогачара логична и эмпирически 
ориентирована как Абхидхармакоша, их методологии и предположения отлича-
ются, они частично основаны на медитативных практиках. В некотором смысле 
Абхидхармакоша отображает ум в терминах элементов бытия, двигаясь снаружи 
вовнутрь; йогачара делает то же самое, двигаясь изнутри наружу [10, 302]
Учение школы Фасян занимет промежуточную позицию между традицией 
саравастивады и йогачары. Познание включает четыре элемента: во-первых, 
воспринимаемое; во-вторых, воспринимающий; в-третьих, осознание воспри-
нимающим собственного восприятия и, наконец, в-четвертых, осознание этого 
осознания [Там же, 303].
Многие буддологи и историки религии, указывая на принадлежность к тече-
нию махаяны, обычно не учитывали изучение школой фасян космологии и теории 
познания Абхидхармакоши, так как исследование школы на стыке двух течений 
может привести к разного рода проблемам и противоречиям. Отчасти можно со-
гласиться с данными исследователями, но при этом важно указать, что философия 
буддизма развивалась и в плане теории познания, и в плане космологии, и в плане 
логики. Изучая буддийское течение махаяна, нельзя не учитывать знания, на ко-
торых они основываются, все современные течения вышли из раннего буддизма, 
после чего образованные школы продолжали развивать свою философию, но при 
этом корни раннего буддизма остаются в них до сих пор. Важно заметить, что, 
как и корни раннего буддизма, своего рода переплетения есть и между школами 
махаяна и хинаяна.
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Важным продолжателем идей хинаяны являлась японская школа «Куся», 
которая пришла через Китай и Корею в Японию в переводах Сюань-цзана. 
В Японию этот текст проник в VII в. в китайском варианте в переводе Сю-
ань-цзана. Интересно, что школа Куся, относящаяся к хинаяне, была привнесе-
на в Японию махаянистами. Также стоит упомянуть школу Хоссо-сю, которая 
является идейным продолжателем китайской Фасян. В учении Хоссо немалое 
внимание уделяется анализу дхарм; эта важнейшая категория буддийской фило-
софии «занимает центральное место в доктринах Куся, которые базируются 
на философских концепциях ведущего направления — сарвастивады» [4, 206]. 
Но так как Хоссо-сю является продолжателем учения Фасян, в большей степени 
как йогачаров, то и изучение Энциклопедии Абхидхармы у них было на втором 
месте после изучения Виджнянавады.
«Куся» является японской транслитерацией санскритского «коша», «а по-
следнее — в данном случае сокращением от “Абхидхарма-коша”, названия трак-
тата крупного буддийского мыслителя Васубандху» [Там же]. Центральный 
текст Абхидхармакоши в переводе Сюань-цзана канонизирован именно в этой 
школе. «Собственно японских сочинений, специально посвященных разбору 
доктрин Куся, очень мало. Можно назвать “Трактат о прояснении рассуждений 
о “Ко-ше” (в японской транскрипции “Куся-рол мёган её”) Сюкая и наиболее 
значительный, по мнению О. О. Розенберга, комментарий “Важнейшие пояснения 
к ”Абхижхарма-коше” (в японской транскрипции “Абидацума Куся-рон ёкэцу”) 
монаха Фукудзяку (VIII в.) в десяти томах» [Там же, 206–207]. Последователи 
махаяны говорили об особой ценности данного учения, потому что «они давали 
исчерпывающее представление о структуре данного уровня, ее элементах, взаи-
мосвязях» [Там же, 207].
Основой учения сарвастивадинов является теория дхарм и их классификация, 
составляющие сложную космологическую систему. Исходное положение школы 
Куся говорит о том, что все дхармы существуют реально в настоящем, прошедшем 
и будущем времени, что и подтверждается в тексте Васубандху. В целом школа 
Куся различала 76 разновидностей дхарм [Там же, 208], которые подразделялись 
на пять категорий: четыре «подверженные бытию» (яп. «уихо») (дхармы, относя-
щиеся к чувственному, к сознанию, к психическим и непсихическим процессам) 
квалифицировались как причинно обусловленные, подверженные изменениям 
в каждое мгновение; и одна — как «неподверженная бытию» (яп. «муихо»), как 
категория причинно необусловленных дхарм, куда причислялись две дхармы, 
прекращающие действие эмпирической причинности, и дхарма, устраняющая 
условия для протекания потока причинно обусловленных дхарм в пространстве. 
И те и другие дхармы вечны и в первом случае именуются «непостоянными» 
(яп. «мудзё») и в последнем — «постоянными» (яп. «дзё»). Они в соответствии 
с Абхидхармой имеют «волнение», но их волнение не имеет начала, и, как описано 
в индийском варианте, чтобы достичь нирваны, нужно прекратить «волнение». 
Такое понимание теории дхарм является классическим и изучается в большин-
стве буддийских школ как хинаяны, так и махаяны. Школа Куся в соответствии 
с учением хинаяны рассматривала движение и образование конфигураций дхарм, 
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подверженных рождению, пребыванию, изменению и исчезновению, как причину 
и следствие иллюзии феноменального бытия и существования «я» и интерпрети-
ровала нирвану как прекращение движения дхарм (успокоение дхарм). Школа 
Куся также восприняла учение Васубандху о «мирах» более расширенно. Класси-
фикация «миров»-состояний соответствовала в учении Куся Первой Благородной 
истине буддизма — истине страдания. Вторая Благородная истина (о причинах 
страдания) соотносилась с делением причин движения дхарм на внешние, соот-
несенные с действиями, и внутренние, связанные с заблуждениями. Доктрина 
о восхождении по «восьми ступеням святости» (хассё) [4, 218], в процессе которого 
происходит последовательное успокоение дхарм, завершающееся прекращением 
цепи перерождений и нирваной без остатка, подходит к Третьей Благородной ис-
тине — о возможности избавления от страданий. В учении о соблюдении заповедей 
и типах медитации конкретизировалась Четвертая Благородная истина — о на-
личии пути избавления от страданий.
3. Каковы пути процесса абер рации в восточной культуре? Для этого выявим 
лишь один из небольших аспектов проблемы — современное понимание буддий-
ской мысли через преподавание в университетах. Примером для нашего иссле-
дования стали Центр буддологии Гонконгского университета (Center of Buddhist 
Studies, The University of Hong Kong) и Институт буддийских исследований 
в Калифорнии (Institute of Buddhist Studies). Предметом анализа стали методы 
обучения и особенности преподавания Энциклопедии Абхидхармы, а также учеб-
ные материалы Чарли Корина (Korin Charlie Pokorny) по Абхидхармакоше для 
Института буддологии в Калифорнии (Institute of Buddhist Studies). 
Чарли Корин является одним из ведущих монахов школы Сото-дзен, имеет 
степень магистра Стенфордского Университета по курсу религиоведения. Кроме 
преподавания в дзен-центре Сан-Франциско (Stone Creek Zen Center), также 
является ведущим преподавателем Института буддийских исследований в Ка-
лифорнии. 
Профессор Джаммаджоти — ведущий специалист по учению Абхадхармы 
школы сарвастивады, а также монах из Куала-Лампур, Малайзия, ставший одним 
из самых известных буддийский профессоров в Азии. Джаммаджоти преподавал 
в Индии, Тайване, Шри-Ланке и на данный момент является профессором в Цен-
тре буддологии Гонконгского университета. 
Рассмотрение данных авторов, относящихся к разным ответвлениям буд-
дизма, преподающих также и другие буддийские курсы, является значимым для 
осмысления учения вайбхашики в современности. Обучение во всех универси-
тетах и буддийских школах значительно отличаются, так что сложно показать 
длительность конкретного курса. При этом с курсом Абхидхармы преподают 
логику и множество других аспектов буддизма совместно с иными курсами (не-
буддийскими по характеру и содержанию).
К. Л. Джаммаджоти в предисловии к своему курсу по Абхидхарме пишет, 
что данный курс могут использовать как в аспирантуре (дополнительный курс 
или один из основных), так и на курсах магистратуры и бакалавриата на ка-
федрах религиоведения. Данный курс был издан в Университете Гонконга, но 
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использовался также в других университетах. В своем курсе автор осмысляет 
историю сарвастивады и вайбхашики в сравнении с различными концепциями 
понятий в Абхидхарме. Данный курс поделен на 16 глав, где постепенно разбира-
ются основные понятия Энциклопедии Абхидхармы, каждая из тем соответствует 
определенному разделу энциклопедии либо комплексу связанных друг с другом 
«карик» в разделе. В первых четырех главах описываются происхождение, исто-
рия, фундаментальные основы школы, в последующих двенадцати рассматрива-
ются важные аспекты учения Абхидхармы, такие как теория причинности, кос-
мология, доктрина кармы и т. п. Но при этом нет четко отведенного времени для 
изучения каждой главы, так как главы были написаны в разное время и разнятся 
по объему, в связи с этим курс можно и растягивать, и сжимать, если нужно [9, 5]. 
Джаммаджоти, используя систему Васубандху, не только описывает ту или иную 
карику, но и серьезно относится к переводу того или иного буддийского термина 
для глубокого понимания философской мысли Абхидхармы. 
Важно указать, что обучение проходит как для буддистов, так и для иссле-
дователей, интересующихся буддизмом. Обучение проходит в формате лекций 
и семинаров. Профессор, указывая на принадлежность к хинаяне, все равно за-
трагивает разного рода аспекты, которые есть и в махаяне. Изучая методологию, 
космологию буддийской философии, рассматриваются также проблемы соот-
ношения течений хинаяны и махаяны. Это хорошо заметно при рассмотрении, 
анализе эволюции некоторых понятий в абхидхармакоше. К. Л. Джаммаджоти 
своим курсом показывает не просто историю и разбор Энциклопедии Абхидхармы, 
но и эволюцию, развитие учения философии буддизма. 
Профессор Корин (Korin) специально создавал свой курс для улучшенного 
обучения в институте буддологии, объясняя его значение тем, что структура, 
созданная Васубандху, систематически более удобная и наглядная [11, 3]. Свой 
курс автор делит на 10 глав и одну дополнительную для подробного разъяснения 
конкретных терминов. В среднем дает на каждую главу по 90 минут для более 
сжатого объяснения и более быстрого уяснения материала [Там же, 4]. Главы 
структурированы, вместе со сравнительными таблицами, для наглядного объ-
яснения. Также структура курса Корина отличается от курса Джаммаджоти. 
Материал профессора Корина более систематичен, каждая глава начинается 
с обзора и библиографии, даются определения всем важным терминам и поняти-
ям, которые анализируются в той или иной главе. Например, третья глава — это 
глава о космологии, описывающая мир циклических страданий, где главными 
понятиями являются «дхату» (три сферы бытия), «антарабхава» (промежуточное 
бытие), «рупа» (материя), «меру» (центр всех вселенных) и т. п.
Таким образом, проанализировав примеры современных обучающих мате-
риалов профессоров Джамаджотти и Корина, можно сделать вывод о том, что 
Энциклопедия Абхидхармы является основой буддийского образования. Учение 
о Мире Абхидхармакоши — обязательный материал для изучения в авторитетных 
буддийских школах. 
Охарактеризовав историю и процесс аберрации учения китайской и японской 
школ буддизма, можно отметить, что одни уделяли больше внимания изучению 
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Абхидхармакоши (Куся), а другие использовали ее как основу для развития соб-
ственной философской системы (Фасян). Таким образом, изучение Абхидхармы 
является основой буддийской космологии и теории познания не только для на-
правления Хинаяны и Тхеравады, но и для любой буддийской школы, так как со-
держит неотъемлемые и сущностные черты буддизма как мировой религии. Ярким 
примером этого является школа Фасян в Китае, представляющая собой симбиоз 
школ сарвастивады и йогачары. Рассмотрев данную школу, можно заключить, 
что даже школа махаянского направления включает хинаянскую космологию 
и теорию познания. Трактат Васубандху благодаря своей систематизации фило-
софского учения до сих пор остается одним из самых удобных инструментов для 
теоретического познания космологии Буддизма. 
4. Универсализм религиозно-философских доктрин буддизма (своеобразное 
толкование законов кармы, реинкарнации) позволил интегрироваться в за-
падноевропейский и российский мировоззренческие дискурсы. Буддизм как 
совокупность «даршан» стал основой для формирования у индивида в культуре 
постмодерна личных религиозных нарраций, которые при этом через процесс 
аберрации меняют значение первоначальных, классических понятий буддийской 
философии. Мозаичность личных духовных исканий и предпочтений переходит 
в элементы религиозной мифологии (Е. В. Иванова), в мифологическое смыс-
лообразование индивидуальной самореализации через «как бы» приобщение 
к истокам буддийских традиций. Происходит процесс «упрощения, искажения, 
онаучивания первоначальных идей буддизма, что связано с запросами культурных 
парадигм Востока и России» [4, 15].
Таким образом, если процесс аберрации буддийской религиозной философии 
в Китае и Японии происходил плавно и постепенно, эволюция и развитие основ-
ных понятий и терминов прослеживается в современном буддийском образова-
нии, а также в самой модели мира, то потребности западноевропейского «нового 
верующего», а вслед за ним и российского, находящего смысл в «практической 
духовности», направлены на поиски решения личных мирских проблем, само-
оздоровления.
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УДК 141.4(470) + 347.23 + 17.022 Н. А. Шестовских
ПРОБЛЕМА ЧАСТНОЙ СОБСТВЕННОСТИ 
В ТРУДАХ РУССКИХ РЕЛИГИОЗНЫХ ФИЛОСОФОВ 
(КОНЕЦ XIX — НАЧАЛО XX в.)
В статье представлен анализ трудов русских религиозных философов конца XIX — 
начала XX в., посвященных проблемам собственности. Выявлено наличие двух 
противоположных точек зрения по этому вопросу. Подробно анализируются работы 
русских религиозных философов, обосновывающих необходимость частной собствен-
ности. Делается вывод о том, что большинство русских философов считали частную 
собственность совместимой с христианским идеалом и связывали относительный 
принцип собственности с необходимостью подчинения абсолютному принципу нрав-
ственной личности.
К л ю ч е в ы е  с л о в а: собственность, хозяйство, русская религиозная философия. 
В условиях экономического и политического кризиса, наблюдающегося в на-
стоящий момент в российском обществе, обостряется традиционная для нашей 
страны дискуссия между модернизаторами и консерваторами, между западниками 
и сторонниками русской самобытности. Альтернативы развития экономической 
жизни общества включают в себя решение вопроса об одном из важнейших 
элементов хозяйствования — собственности, что актуализирует исследование 
культурно-исторических оснований формирования философии хозяйства в целом 
и осмысления аксиологического статуса собственности в частности. В этой связи 
обращение к философской мысли поможет избежать социальных катаклизмов, 
связанных с обостряющимся в социуме неравенством, и способствовать эконо-
мическому развитию общества, не разрушая при этом исторически сложившихся 
отечественных мировоззренческих установок и ценностных ориентиров. 
Проблема собственности довольно долго не стояла в центре внимания русской 
философской мысли. За исключением узкоцерковного спора о монастырских вла-
дениях «стяжателей» и «нестяжателей» в конце XV — начале XVI в., вызвавшего 
всплеск богословских мнений, систематическое рассмотрение имущественной 
проблематики в академической церковной среде началось только в конце XVIII в. 
Примерно к этому же периоду можно отнести начало обращения к данной теме 
русских ученых просветителей, юристов, экономистов и историков (С. Е. Десниц-
кий, Я. П. Козельский, А. П. Куницын, Н. И. Новиков, А. Я. Поленов, И. П. Пнин, 
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